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CHAQA UMA, LLIMPHU YAKU, tRENDA. 
LUGAR DE LAS AGUAS: DONDE EL MUNDO FLUYE 


Martín Espejo Quispe' 
Elvira Espejo Ayca? 
Salvador Arano Romero? 


Nosotros no somos dueños de estos lugares, los primeros dueños 
son los animales y las plantas, y nosotros solo nos hemos apropiado 
de sus espacios, y los estamos destruyendo (Martín Espejo Quispe). 


En el pensamiento andino, el mundo se explica al andar (Cruz, 2012) gracias a la experiencia y vivencialidad 
que las poblaciones locales desarrollan con su entorno, lo cual conduce a que, al caminar, se lo haga con todos 
los sentidos (Espejo, 2023). Estos sentidos no son como occidente los plantea, porque hay otros más allá de los 
cinco tradicionales. Por ejemplo, en el aymara se tiene el uñaña (“sapiencia de la visión”), el lupiña (sapiencia 
del pensar”), el yatiña (“sapiencia de la acción”) y el amuyaña (“sapiencia del entendimiento”) (Schmidt y Laime, 
2021). Así, se siente con todo el cuerpo, con el ajayu, con los pensamientos y en los sueños. El contacto con la 
naturaleza es corpóreo, en una constante interacción producto de las acciones (Descola, 2001). 


De esta forma, sentir el mundo es una experiencia y sensorialidad constante que se hace todo el tiempo, pues 
nunca dejamos de conocerlo y aprender de él. En este proceso se interactúan con diferentes elementos del entorno, 
que desde la mirada cartesiana son estáticos, sin vida, y los vemos como recursos que se tienen que dominar y con- 
trolar. Sin embargo, las poblaciones indígenas principalmente, conciben todo ello como personas (Fowler, 2004), 
donde no existe una verticalidad muy marcada entre humanos y no humanos (Ingold, 2013), siendo sobre todo 
algo simétrico (Latour, 2008), tomando en cuenta siempre el conflicto y caos que se puede generar. Esta idea parte 
de entender que no existe un solo tipo de pensamiento (occidental-capitalista), sino una diversidad (Viveiros de 
Castro, 2004), los cuales responden a variadas formas de entender lo que nos rodea (Descola, 2005). 


Entre los seres con los cuales se tiene esta relación estrecha, que va más allá del consumo o aprovechamiento, 
se tejen redes de crianza mutua donde primam el respeto y el diálogo en una cadena de cuidados mutuos y máximos 
(Espejo, 2023; Espejo y Arano, 2022; Lema, 2014; Rengifo, 2009). Cada ser se puede cuidarse por sí solo, pero para 
producir y reproducir vida, tiene que cuidar a otros seres, y también recibir su cuidado. Esto nos marca una relación 
horizontal o por lo menos no tan verticalmente marcada como en la lógica capitalista, lo cual propicia a que reflexio- 
nemos sobre la codependencia que tenemos con los agentes que nos rodean y hacen nuestro mundo. 


Esa relacionalidad de seres involucra a todos quienes habitamos el cosmos: humanos, animales, plantas, cerros, 
objetos, divinidades, antepasados, entre tantos otros. Uno de estos seres, quien se relaciona de forma estrecha con to- 
dos, es el agua, quien es vista como una persona o varias (Ramírez, 2020). Entender la relación del agua con los otros 
seres es pensar que ella está en todos y, al mismo tiempo, todos somos ella (Vargas, 2006). Desde la química y la bilogía 
se entiende que todos tenemos un gran porcentaje de agua en nuestro cuerpo, sin embargo, las poblaciones locales, 
además de saber ello (tanto en el pasado como en el presente), toman en cuenta también que el agua fluye dentro de 
nosotros como energía, aliento y espíritu, aspectos que trataremos más adelante y que son puntales para este trabajo. 


En toda Sudamérica los ejemplos de esta forma de relacionarse con el agua son incontables. Desde historias 
acerca del pasado, expresadas en los denominados mitos, como en los grupos uru del Altiplano (Salazar y Lázaro, 
2021) o en la Amazonía (Bruno, 2009),? pasando por los rituales que sirven para llamarla o alejarla, dependiendo 
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Para los pueblos uru el agua es su lugar de origen (donde nacieron), por ello la consideran su protectora y a quien le realizan diferentes 
rituales dependiendo la temporada del año (Salazar y Lázaro, 2021). 


5 En algunas comunidades guaraní, específicamente en la Capitanía Zonal Kaami, se tejen varias leyendas sobre el agua, relacionadas 
estrechamente con las mujeres, por ejemplo, la menstruación (Bruno, 2009). 
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mucho de la agricultura y el clima (Bruno 2009; Eyzaguirre y Espejo, 2021; Lima, 2021;* Vargas y Valcuendo, 
2021), hasta las ceremonias en pro del riego, trayéndola desde altas cumbres, direccionando su cauce y ayudando 
a los cultivos (Moyano et al., 2020; Varas y Valcuende del Río, 2021). Con estos pocos ejemplos podemos tener 
en claro que el líquido fundamental de la vida ha marcado la historia de nuestros pueblos, y seguirá estableciendo 
un horizonte para su cuidado. 


Las distintas culturas que se desarrollaron y actualmente existen en Bolivia practican la crianza mutua con 
todos los seres de forma armoniosa, en la medida de lo posible, existiendo también conflictos que son regulados 
por la misma interacción de los seres. Esta relacionalidad es inherente al agua, siendo un ser primordial a quien 
se le tiene respeto y se la cuida con mucha delicadeza y trabajo, pues es dadora de vida. En algunas lenguas de 
nuestro territorio tiene su propio denominativo, en aymara se la llama uma (Laime et al., 2020), en quechua yaku 
(Laime, 2007), en guaraní 7 (Ortiz y Caurey, 2011), en uchumatago (uru) es qhasí (Mamani e Inta, 2018), en 
esse eja (Machuqui, 2021) y araona (de Pitman, 1981) le dicen ena, en mojeño trinitario es une (Misión Nuevas 
Tribus, 1993), en leco puede ser ndoua o dua (Lafone, 1905). Le dicen ¿21 en mosetén (Organización de los 
Pueblos Indígenas Mosetén, 2011), en sirionó es amd (Gasparini y Dicarere, 2015), es to:mi en movima (Haude, 
2011), los takana le dicen yawi (Consejo Indígena de los Pueblos Takana, 2011). De esta forma, podemos eviden- 
ciar que el agua es parte indisociable de todos los pueblos indígenas que habitan nuestro territorio. 


Todo lo mencionado anteriormente es algo propio de las diversas comunidades que componen nuestros 
territorios, tal como ocurre con el 2yllu Qaqachaka de la provincia Abaroa (Oruro, Bolivia). En esta comunidad, 
las historias sobre yaku/luma nos muestran un mundo que va más allá de lo fantástico y que se inserta en la vida 
cotidiana, siendo para ellos parte de su existencia cotidiana, lo que para la academia se podría definir como ecosis- 
tema.” Una de esas historias se relaciona con la sequía, donde los humanos, animales y plantas siempre se reunían 
para tomar agua en un lugar específico. Sin embargo, en una oportunidad, el agua se había acabado y todos los 
seres comenzaron a llorar. Por la desesperación, los seres fueron atendidos por el cóndor y le pidieron que pueda 
ayudarles a encontrar agua. A tal sufrimiento que padecían todos, el ave se fue volando por todo lado, y logró 
divisar un ojo de agua, un phuju, y llevó a todos para que puedan consumir de él. Así, el cóndor se volvió en un 
ser divino y de respeto, y aquel phuju fue considerado un lugar primordial de origen. 


Con estos datos, por demás interesantes y que van más allá de clasificarlos como mitos/leyendas, y gra- 
cias a las experiencias previas y propias de nuestra vivencia con el entorno de Qaqachaka, nos aventuramos a 
realizar, no solamente un trabajo de campo etnográfico tradicional, sino lo que Aschieri (2013) llamaría una 
etnografía encarnada. Con esta propuesta se ha podido registrar las relaciones entre el agua y los distintos seres 
que habitan el mundo, no solo de manera distanciada, sino entrando en aspectos vivenciales, performativos e 
incluso espirituales. 


El agua nace y hace nacer 


En primera instancia es necesario entender que en Qaqachaka el agua es en realidad ella, con un carácter feme- 
nino, y no solo hay una agua, hay varias, y muchas de ellas tienen una posición maternal. Por ejemplo (tanto en 
quechua como en aymara), Mama Yakul Uma Mamala (“Madre Agua”), Mama Quchal Quta Mamala (“Madre 
Laguna”), Phuju Mamala (“Madre Ojo de Agua”), Mama Mayul Q'awa Mamala (“Madre Río”), Mama Paral Jallu 
Mamala (“Madre Lluvia”). 


Esta distinción nos habla que la diversidad de seres que, al igual que nosotros, tienen género, el cual se 
hace evidente al momento de las peticiones y la realización de ofrendas. Cada ser querrá algo en específico, todas 
y todos tienen personalidades diferentes y, específicamente, el agua (dependiendo el contexto), tiene su propio 
carácter. Hay que saber cuándo está bien, enferma o enojada. No se puede ofrendar lo mismo para cada estado 
de humor que tenga, pues a veces querrá dulce, otras colores, o tal vez utwanaka (“animales”); para eso hay que 
conocerlas, y esto solo se logra pasando el tiempo con ellas. 


6 En Belén (provincia Aroma, del departamento de La Paz) tienen diferentes rituales para interactuar con el agua, por ejemplo, yunka 
tata, que es el repique de campanas para llamar la lluvia; el qamag jalaya, que también sirve para llamar la lluvia, pero mediante la caza 
del zorro (Lima, 2021). 


7 El ecosistema, desde una mirada reflexiva y no netamente biológica, se podría definir como “el total de organismos vivientes y subs- 
tancias no vivientes ligados por intercambios materiales dentro de una porción definida de la biosfera” (Rappaport, 1987: 262). 
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El carácter que tenga el agua dependerá de su nacimiento, del lugar donde se origina. Por lo tanto, este 
puede ser variado, con distintos fines y determinado (como un elemento recurrente) por el paisaje, porque todas 
las aguas habitan en él. De esta forma, el origen principal del agua es uman thakhipa (“caminos del agua”), el 
lugar primordial. Pero, como es un ser que da vida, tiene varios caminos, uno de ellos es phuju samana (“aliento 
del ojo del agua”), que genera aliento en las aguas quietas para que se muevan y no descansen mucho; también 
tenemos uman samanpa (“aliento de las aguas”), que es el aliento de las aguas que corren y, por último, está uman 
chuymapa (“pulmón del agua”), que ayuda a que se puedan transmitir los alientos de unos seres a otros. De esta 
forma, el agua tiene un camino principal, el cual adquiere y genera alientos a través de su pulmón para dar vida 
y producir latidos. 


Teniendo en cuenta esto, pudimos identificar una serie de lugares donde nace el agua luego de recorrer 
su thakhi. Primero tenemos a uma phuju, que es el lugar de donde salen las aguas y se distribuyen. Se podría 
decir que es un lugar central o principal, aquel que cuenta las historias del pasado. Luego tenemos a uma 
muyu, que es un lugar que tiene que ver con la renovación, lo cíclico, relacionado mucho con una forma de 
espiral.* También se tiene a uma pirwa que, al igual que en el anterior caso, también involucra renovación, 
pero además expresa nacimiento y se relaciona con las aguas quietas que se almacenan. Estas últimas dos están 
muy relacionadas con el inicio de la vida, puesto que para seguir su thakhi, tiene que salir de un lugar y seguir 
relacionándose con los seres. 


Estas formas en las que nace agua, al ser “nuevas”, dependiendo el lugar donde se vayan a quedar en el 
paisaje, tienen sus capacidades como seres reguladores de la vida. Por ejemplo, está uma jalsu, que son los ojos de 
agua que sirven para el consumo cotidiano, principalmente para dar y generar vida a través de la kallpalch'ama 
(“energía”) que fluye en ella. Existe un lugar determinado para el despacho de las almas y el ajayu, un espacio que 
es netamente ceremonial y que sirve para lavar a los muertos, el cual se llama uma jalanta. También está uma quía, 
las “lagunas”, que no deben ser aguas sayantata (“estancadas”), sino que siempre deben fluir, ya que de ahí el agua 
tiene que salir a los ríos para regar la chacra o para llegar a los hogares. Todos estos lugares son Mama Qhuya Uma, 
espacios exclusivos para el consumo humano, puesto que permiten reconstruir su man thakhipa. 


Dependiendo de dónde nace el agua, adopta un carácter que determina su relación con los otros seres. 
De esta forma, su uso y consumo también estará determinado por todos esos factores, los cuales son estudiados, 
aprendidos y experimentados por los pobladores locales. Así, el agua que puede ser consumida por todos los seres 
y es preferida, posibilitando el flujo de la vida, es miski uma (“agua dulce”). Para realizar actividades ceremoniales 
o rituales, se usará Zara uma (“agua salada”). Puede existir también 1hujsa uma (“agua hedionda”), que debe ser 
intervenida y limpiada porque está usuta (“enferma”) y que se puede volver miski o kara. 


De estos tipos de agua se pueden desprender los siguientes específicos para otros seres: uywa uma (“agua 
para los animales”), que no se tiene que intervenir porque denota fluidez, puesto que es un agua que siempre está 
acompañada por los animales, dotándose entre sí energía; si se quiere agua para los cultivos —la cual debe ser distri- 
buida e intervenida—, se recurre a ali uma (“agua para las plantas”) y otra agua que también puede ser intervenida 
es la que se destina a las personas, jaqi uma (“agua para los humanos”). 


Específicamente, en el trabajo que se realizó que se pudo ahondar más en los uywa uma, especialmente de 
los camélidos y las aves. Antes de proceder con estos lugares específicos, es importante mencionar que la relación 
de los camélidos con el agua trasciende el consumo y actividades netamente funcionales; están muy relacionados 
con el agua a partir de diferentes historias de origen como el de yakana (Ávila, 1598 [1966]) o su nacimiento en 
fuentes de agua (Arriaga, 1621 [1920]; Hernández Príncipe, 1622 [1923)]). Esto nos hace pensar por qué en el 
mundo andino estos animales ocupan un lugar especial para los pobladores locales (Figura 1). 


Ahora bien, la relación de los camélidos con el agua en Qaqachaka está divida de acuerdo a la especie. 
Entonces, habrá huari uma kalsu (“para la vicuña”), qarwa uma jalsu (“para la llama”) y allpach uma jalsu (“para 
la alpaca”) (Figura 2). Estos lugares no son restringidos para cada especie, pues pueden ser compartidos, aunque 
existe una predominancia por algunos aspectos importantes. Por ejemplo, es mejor que esas especies se bañen en 
sus aguas porque están relacionados con ellos y proveerán los cuidados necesarios, puesto que nacieron de ahí, 


8 La espiral es un símbolo muy importante en las culturas pasadas y presentes, relacionada estrechamente con los ojos de agua (Paz, 
2021) y el origen de la vida (Usquiano y Espejo, 2023). 
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Figura 1: Ganado de llamas en Janko Amaya (La Paz, Bolivia) mirando hacia el lago Titicaca. 
Fuente: Fotografía de Walter Orgaz (2021). 


es su madre. Sin embargo, se tiene que tomar en cuenta que estas aguas, en algún momento de la historia, no 
estuvieron destinadas a nadie en específico. Fue a partir de la crianza mutua entre los seres, principalmente la que 
el agua propicia, que comenzó a definirse el paisaje que actualmente se conoce. 


Respecto a las aves, se identificaron tres lugares importantes. El primero es jamachin phaxchapa, que es la 
cascada de agua para las aves. Acá las aves se bañan y toman agua, principalmente los colibríes (Trochilinae) y las 
golondrinas (Hirundo rustica), pero también es un lugar especial porque se pueden observar a los jilgueros (Spinus 
atratus), todas ellas conocidas como las aves del viento, quienes van en tropas gigantes como si fueran nubes ne- 
gras. Todas estas aves pasan por debajo de la cascada generando efectos visuales y energéticos. Un segundo espacio 
es jamachin qutapa, que es, específicamente, la laguna de las aves. Aquí el agua se conserva en movimiento gracias 
al aleteo de estos animales, quienes generan pequeñas olas que mantienen con vida al agua, y no dejan que se 
estanque y sufra enfermedades. Además, los comunarios llevan intencionalmente crías de pato para generar este 
efecto, puesto que es importante que las energías sigan fluyendo. Por último, se tiene pilpint gawa o “el río de 
mariposas”. Para lograrlo, se colocan intencionalmente flores al borde del río para atraer a las mariposas, para que 
puedan ser contempladas en un espectáculo de colores, que además de ser visualmente atrayente, es un momento 
propicio para mantener contacto con la naturaleza y renovar el flujo de energía. 


Al agua, como todos los seres, tiene su camino, y al recorrerlo crea otros caminos en los cuales transmite 
su energía y aliento. De esos caminos nacen otras aguas destinadas a crear muchas más que ayudan a otros seres, 
cada una incluso de forma particular. Ellas tienen su lugar en el paisaje, el cual ayuda a determinar su consumo, 
transporte, pero sobre todo su carácter. Sin embargo, este no es el fin, solo es el principio porque una vez que las 
aguas se instalan en su lugar comienza la crianza mutua de los seres, esa transmisión de cuidados mutuos y de 
máximos que realizamos todos. 
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Figura 2: Allpach uma tila (“el urdido de las aguas para las alpacas”). 
Fuente: fotografía de Elvira Espejo (2009). 


Vida y crianza del agua 


Así como el agua nace, adquiere un carácter y se define como un ser generador de vida. En todo este proceso 
también se cría y tiene una vida, como todos nosotros. Si bien ahondar sobre toda la vida y las formas de criar 
las aguas nos llevaría a tener una investigación para cada cometido, en este acápite daremos algunos lineamientos 
generales por los cuales pasan todas las aguas, tal vez con algunas especificidades. 


Para entender el sentido de la crianza del agua debemos traer a colación de que esta presenta una infinidad 
de uman thakhipa o “estos caminos”. En la crianza, entonces, se puede dividir en épocas secas y lluviosas. Depen- 
diendo de esto, para garantizar que el agua siga en movimiento se realizan ceremonias para el flujo y la sequía. Las 
ceremonias involucran ofrendas, challa, mesas, pero sobre todo la transmisión de energías hacia las divinidades, 
en este caso el agua. La comunidad sabe perfectamente, gracias a bioindicadores,? cuándo vendrá una sequía o 
lluvias intensas, y para ello se preparan con antelación todos los materiales requeridos. 


El flujo que se genera, como mencionamos en el acápite anterior, hace que uma samanani (“que el agua tenga 
aliento”) y que uma chuymani (“que el agua tenga pulmón”). A su vez, el flujo también permite que uma amayuni 
(“que el agua tenga pensamiento”), ella te escucha, te cura y te limpia, todo ello dependiendo de su crianza y cuidado. 
La idea de que el agua tenga pensamientos nos permite entender del porqué ella elije su camino, del porqué elije a 
quién transmitirle su energía y porqué es capaz de castigar si acaso no se la trata de buena forma. Según la lógica oc- 
cidental esto no podría ser posible, pero desde el pensamiento local es algo normal que forma parte de su cotidiano. 


9 Los bioindicadores, desde las comunidades, son “señales” que proporciona la naturaleza para tomar recaudos o previsiones ante po- 
sibles alteraciones que pueda sufrir la naturaleza. En esta interacción están los animales, las plantas, el cielo, los sonidos, el viento y 
diferentes seres que nos “avisan” del comportamiento que tendrá la naturaleza. 
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En esta crianza, que no es lineal o preestablecida, al tener el agua pensamiento puede verse influenciada, 
y su aliento cambia, especialmente cuando entra en contacto con otros seres. El canto, la música, las ceremonias 
pueden cambiar el aliento del agua porque esta tiene la capacidad de absorber, pero todo para que pueda crecer 
con bien y garantizar los flujos.'” 


Por el contrario, como sucede con todo ser, ella podría criarse de mala forma o no ser bien tratada, y se 
vuelve sajra uma (“agua mala”), relacionada principalmente con la contaminación, provocando enfermedades 
y problemas en la comunidad. Para evitar que esto suceda, la crianza debe consistir en uma phuju irpaña, que 
significa “acompañarse” (tanto el agua como el ser humano) desde el ojo del agua, no llevarla porque involucra 
verticalidad, sino en un andar juntos, así como es la crianza. 


Este acompañamiento es una constante en la crianza mutua, puesto que, dependiendo del fin con el cual se 
va a utilizar el agua, se realizan diferentes procesos. Tenemos así uma pirwar irpaña, que significa “acompañar al 
almacén del agua” a través de la larga uma (“canal de agua”). Producto de ello se debe uma pirwar uywaña, siendo 
una de las crianzas más importantes, puesto que en el almacén puede enfermarse si se estanca, siempre se la tiene 
que mantener en flujo.'' Para no dejar que se enferme, desde el almacén se debe acompañar a otros lugares, ya sea 
a los regadíos, a las chacras, al consumo familiar, pero siempre fluyendo y en movimiento. 


Sin embargo, por las temporadas del año, puede no ser posible su flujo, puesto que tampoco se la debe 
malgastar o desechar. El hecho de que no se mueva puede llevar a que se enferme. Para evitar esto, en algunas 
ocasiones se recurre a la totora (typha), que le da vida, limpiando las impurezas que tenga; de manera técnica se 
procede a cubrir el interior con esta planta, para así filtrar y garantizar un leve movimiento. De todas formas, 
puede que el agua se enferme o se fermente; para sanarla se usa una capa de arena, una capa de carbón, luego 
otra capa de arena, nuevamente carbón, y así sucesivamente dependiendo de la gravedad de la enfermedad; esto 
garantiza su filtrado y limpieza. Si esto funciona, se puede consumir. 


En este andar del agua vimos cómo se va relacionando con otros seres, pero no son los únicos. Alguien 
sin duda importante es la tierra, quien es mantenida y criada por el aliento del agua, porque sin ello se secaría 
y se haría pedazos; de ello podemos entender que el agua, en este caso, funciona como aglutinador, alguien que 
unifica y mantiene la tierra junta para que pueda ser fértil. Las plantas también son criadas por el agua gracias a su 
pulmón, el cual hace fluir el aliento de la vida a través de la tierra desde que es una semilla. Lo mismo sucede con 
los animales, quienes, al consumirla en los lugares específicos, tendrán energía para la reproducción, el caravaneo 
e incluso para tener una buena lana. Todos ellos reciben el aliento de agua para continuar fluyendo, tanto por 
fuera como por dentro. 


Cuando el agua se cría de buena manera se pueden criar a otros seres con propósitos específicos, por ejem- 
plo, en el caso de un sembradío, el agua se conecta con la tierra para que ella pueda garantizar el crecimiento 
de la planta y producir los alimentos. Así entendemos que hay que darle de beber a la tierra para que ella pueda 
transmitir los flujos de vida a las plantas. Esto también está relacionado con los animales, guardando y reservando 
el agua, puesto que necesitan, como dijimos antes, aguas particulares. 


Por otro lado, para el consumo humano el agua también se cría en relación a otros seres. Primero, del ojo de 
agua pasa a la pirwa, para que se almacene, y de ahí es acompañada a la casa y contenida en las vasijas de cerámica, 
quienes se encargan de criarla para su consumo, especialmente para la cocina. Estos objetos pueden ser yurunaka 
cántaros”), phukhunaka (“ollas”), chuwanaka (“platos”) o puñunaka wakullanaka (“tinajas”). Ellos tienen el po- 
der de contener, almacenar, cocer y servir, ayudando en el flujo de alientos de agua para transmitirlos a la comida 
y luego al ser humano. Pero al igual que las pirwanaka, si a las vasijas se las deja con agua estática sin flujo, pueden 
hacer que se enferme, pero eso casi nunca pasa porque los alimentos siempre están en constante interacción. 


La crianza no es algo que se dé de un momento al otro, tampoco se recurre a ella solamente por emergen- 
cias, pues tiene sus momentos específicos y planificados. Las comunidades han adquirido la experiencia de saber 


ri a , sl 4 5 5 : E 
10 En un trabajo anterior (Ayca, et al., 2023) vimos cómo el agua para los instrumentos musicales es fundamental para su crianza. Ella 
puede serenar los sonidos a través de su pulmón, y dependiendo de la época del año, podrá ser ejecutado, pero transmitiendo también 
sus energías al músico. 


11 Si el agua se enferma, no solamente va a enfermar a las personas, tanbién te puede arrebatar el alma. Para ello se deben realizar rituales 
con mesas especiales dedicadas al agua (Eyzaguirre y Espejo, 2021). 
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los ritmos de agua que, conjuntamente con las temporadas y el calendario agrícola, han diseñado cronogramas 
que prevén posibles escenarios del conflicto. Los pobladores locales saben cuando puede estancarse, por lo tanto, 
tienen prevista la recolección de totora y tienen a la mano tierra y carbón por si la situación se agrava. Tienen los 
tiempos exactos cuando viene junto a la pirwa o cuando se la acompaña a la chacra. El flujo debe ser constante 
con mantenimientos programados operativizados. 


La crianza de agua es algo complejo que se aprende desde que uno es niño y, a medida que se va criando, la 
persona comprende, observa y experimenta todos estos procesos de interrelacionalidad. De esta forma, mientras se 
cría al agua, uno mismo se está criando, adquiere conocimiento, y con el pasar de los años también enseñará a criarla. 


El flujo del agua: vida y muerte 


La crianza del agua tiene como elemento principal el flujo, ya sea del líquido elemento como tal, así como de 
chama, ajayu y samana. Todo ello propicia la vida y ayuda a mantener un balance entre todos los seres para la esta- 
bilidad del mundo. Este flujo se transmite a todos los cuerpos: humano, animal, planta, tierra, etc., generando de 
esta forma una interacción constante que tiene como ser compartido a agua. Ello permite que todos los cuerpos 
estén interconectados para seguir viviendo. 


De esta forma, la vida en Qaqachaka se ve expresada en relación estrecha con el agua. En ellos fluye su 
esencia, y determinan muchas de sus actividades, así como su relación con otros seres, siendo mediadora de la 
producción y reproducción de la vida. Saber sobre su crianza es garantizar el mundo para las generaciones venide- 
ras, por ello que se toman tantos cuidados en distintos momentos del año para que los seres no se vean afectados. 


Sin embargo, como todos los seres, el agua también puede morir. Si bien en Qaqachaka se tienen medidas 
de contingencia ante su enfermedad, y se prevé el uso de materiales para sanarla, existen momentos en los cuales 
no se puede hacer nada. Se considera que está muerta cuando su fermentación es extrema, y de esta forma no 
puede ser absorbida por otros seres. Pero llegar a este extremo se relaciona con la crianza, ya que esta agua no fue 
criada bien, no se compartió con ella, no se la acompañó y no se escuchó lo que pedía, en términos generales: no 
se vivió con ella. 


Esta muerte puede afectar en mayor medida a aquellas aguas que están quietas como las que se almacenan 
en pirwanaka. Ello nos podrían indicar que la interacción humana es la que mas afecta, puesto que el hecho de 
guardarla puede ocasionar su muerte. La muerte se evita manteniendo el flujo, la transmisión y la interacción; 
retenerla le quita su esencia. 


Algunas reflexiones 


En este artículo no hemos hecho más que contar una parte de la cotidianeidad de la comunidad Qagachaka, pero 
que es de suma importancia para el desenvolvimiento de su vida y reproducción de su mundo. Esta forma de vida 
involucra la relacionalidad entre todos los seres: humanos, animales, plantas, entorno, divinidades, antepasados y 
todos aquellos que habitan el cosmos. 


Todo este mundo de interacciones, intercambios, transmisiones, cuidados, flujos, en resumen, de crianza 
mutua, es parte esencial del agua, o bien como la denominan en gran parte de los pueblos indígenas: “la agua”. 
Ella, la madre, la criadora, el origen de muchas cosas. Ella se inserta en un plano especial de la vida, quien, a partir 
de su samana, ajayu, chama, chuyma, marca el thakhi de todas las aguas, sus hijas, quienes a partir del phuju se 
distribuyen en el paisaje. 


Uma, yaku, +, adquiere un carácter particular dependiendo del lugar de su nacimiento, y con ello sigue su 
camino hasta llegar al lugar donde se criará. En este punto, todo dependerá de su relación con otros seres, será 
destinada para consumo de los uywanaka, de las alinaka, de la Pachamama o del jagi. 


Cada ser debe complementarse y dejar que ella fluya por su cuerpo y su ajayu, así se garantiza la vida, la 
continuidad del mundo. Si algo llegase a fallar, ella se enferma, y provocaría también enfermedades en los otros, 
pudiendo recaer en la muerte. Pero todo ello se puede evitar gracias también a la crianza de otros seres, quienes 
pueden intervenir para sanarla y que vuelva a fluir en el paisaje. 
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No solamente para Qagachaka el agua es importante, lo es para todos, porque de ella se nos transmite la 
vida, permite germinar a la semilla, alimenta a los animales, ayuda a la tierra para dar cultivos, incluso nos ayuda 
en la cocina. En pocas palabras, es lo más preciado que existe, porque reproduce la vida fluyendo por todos los 
cuerpos y espacios. 


Esto nos permite ir más allá, porque el agua lo amerita y ser parte de las luchas de los pueblos, quienes ven 
los problemas actuales como consecuencia de la intromisión del foráneo en sus territorios.'? En pocas palabras, 
velar por el agua, su acceso y derecho es una lucha frente al capitalismo (Ramírez, 2020), volviéndose un proyecto 
político porque es de todos (Vargas, 2006). 
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